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TEORI BATAS DALAM HUKUM ISLAM
(STUDIATAS PEMIKIRAN MUHAMMAD
SHAHRUR)
Oleh: Muhammad In'am Esha
Shahrur adalah sosok bam yang muncul dalam blantika pemikiran Islam
kontemporer. Karya monumentalnya adalah Al-Kitab waAl-Qur'an, Qira'ah Mu'ashirah
(1990) yang telah terjual ribuan kopi. Karya ini telah menimbulkan pro dan kontra
akibat pemikiran-pemikiran orisinil, bam, dan mungkin bisa disebut "nakal". Hal ini
adalah sesuatu yang sah-sah saja dalam sebuah karya pemikiran karena memang
dalam membaca teks-teks Al-Qur'an Sahrur menggunakan konsep-konsep baru yang
belum diapiikasikan sebelumnya yaitu adamu taraduf (tidak ada sinonim) dalam Al-
Qur'an yang mempakan aplikasi dari pendekatan Ilnguistlknya.
Teori batas {The Theory ofLimits) mempakan salah satu pokok pemikirannya
dalam bidang hukum Islam. Terori Ini muncul sebagai buah kegelisahannya terhadap
realitas masyarakat kontemporer yang bersifat dinamis dan bergerak tems menerus
sementara masyarakat Islam harus mengikuti derap modernisasi tersebut. Teori Batas
diharapkan akan mampu memberikan ruang gerak yang dinamis bagi masyarakat
muslim kontemporer namun tetap berada dalam koridor [frame) aturan hukum yang
telah ditentukan Al-Qur'an.
Pendahuluan
Montgomery Watt dalam sebuah bukunya Islamic Fundation and Modernity
menjelaskan, pergulatan pemikiran Islam tidak lain adalah bagaimana Islam hams
membangun citra dirinya [self image of Islam) di tengah realitas dunia modern yang
senantiasa berubah dan berkembang.^ Pemikiran Islam modem dan kontemporer
tampaknya tidak lepas dari mainstream agenda besarnya bagaimana Islam hams
berkiprah di tengah gempuran modernitas. Hal inilah yang kemudian menjadi
pekerjaan besar para pemikir Islam untuk merumuskan dan memberikan solusi
' W. Montgomery Watt, Islamic Fundational and Modernity, (London and New York
Routledge), 1988, hal. 140.
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intelektual lerhadap permasalahan tersebut. Realitas solusi yang ditawarkan inilah
yang kemudian membawa kita pada berbagai aliran pemikiran Islam. Al-Jabiri dalam
hal ini melihat ada tiga tipologi dalam wacana pemikiran Islam, yaltu; modemis[ashraniyyun, hadastiyyun), tradisional (sa/affy/m) dan ekietis {tauriqiyyun).^
Al-Qur'an dalam konteks pemikiran Islam modem dl atas, menurut Andrew
Rlppin telah meniscayakannya mempunyai posisi yang signifikan. Hal ini tidak Iain
karena Islam sebagai scripturafist faith telah meniscayakan masyarakat Islam
menaruh perhatlan serius lerhadap teks yang diwahyukan, Al-Qur'an, temtama dalam
menjawab problem-problem modemitas. Signifikasi Al-Qur'an dalam konteks sejarah
pemikiran Islam modem. Nama-nama seperti Sayyid Ahmad Khan (1817-1898)
dengan Tafsir Al-Qur'an, Muhammad Abduh (1849-1905) dengan Tafsir Ai-Manar,
Abu AlrKalam Azad (1888-1958) dengan Tarjuman Al-Qur'an, Sayyid Qutb (1906-
1966) dengan Fi Zilal Al-Qur'an, Fazlur Rahman (1919-1988) dengan Major Theme of
The Qur'an, setidaknya telah memberikan legitimasi yang niscaya terhadap realitas
akan keseriusan para pemikir islam modem terhadap Al-Qur'an dalam membangun
identitas diri Islam {self image of islam) di tengan tantangan modernitas.3
Perhatlan yang serius terhadap Al-Qur'an nampaknya tidak akan pemah
menemui tltik akhir dalam wacana pemikiran Islam. Satu dekade sebelum berakhimya
abad ke-20, yaitu pada tahun 1990-an dunia Islam, Arab khususnya, telah dihebohkan
dengan kemunculan sebuah buku AI~Kitab wa AI-Qur^an: Qira'ah Mu'ashirah karya
seorang pemikir muslim kontemporer Muhammad Shahrur. Buku ini telah menjadi the
best seller dan telah terjual ribuan eksemplar. Sebagaimana yang direkam oleh
Eickelman, saiah seorang profesor antropologi dan human relation di Darmounl
College (USA), buku Shahrur ini pada tahun 1993 telah terjual sebanyak 13.000 eks.
di Syiria, 3.000 eks. di Mesir, dan 10.000 eks. di Saudi Arabia dan jumlah tersebut di
luar buku-buku yang dikopi secara ilegal.^
•Yang pertama menganjurkan adopsi modemitas Barat sebagai model yang tepat bagi masa
kini. Artinya sebagai model yang secara histcris menjelaskan dirinya sebagai paradigma
peradaban modem untuk masa kini dan masa depan. Sikap kaum salafi sebaliknya
berupaya mengembalikan kejayaan masa lalu sebelum terjadinya penyimpangan dan
kemuriduran. Minimal mereka menjadikannya sebagai acuan dalam model Arab Islam
yang orisinil dan otentik, yang dinilai menyerupai model lama untuk menjawab
tantangan masa kini, sedangkan yang terakhir, ekietis bempaya mengadopsi unsur-unsur
terbaik, baik yang terdapat dalam model Barat modem maupun dalam Islam masa lalu,
serta mempersatukan di antara keduanya dalam bentuk yang dianggap memenuhi kedua
model tersebut. Lihat M. Abed Al-Jabiri, Post Traditionalisme Islam (terj.) Ahmad Baso,
(Yogyakarta; LKiS), 2000,hal. 186.
' Andrew Rippin, Muslims, Their Religious Beliefs and Practices. Contemporary Period.
Volume II. (London andNewYork: Routlegde), 1993, hal. 85.
* Dale F. Eickelman, Islamic Liberalism Strikes Back, Midle East Studies Association
(MESA) Bulletin 27, 1(Desember 1999). _ ^^ ^ ^
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Fenomena yang luar biasa ini setidaknya akan menyisakan tanda tanya besar
di benak kita: pertama, siapakah sebenamya Shahrur dan bagaimana posisinya
dalam peta pemikiran Islam?; kedua, bagaimana pemikiran Shahrur itu dikonstruksi
sehingga menghasilkan penemuan-penemuan baru yang orisinal?; dan ketiga, apa
kontribusi pemikiran Shahrur dalam wacana pemikiran islam modem?
Setidaknya berangkat dari rasa penasaran di atas, tulisan Ini dibuat. Namun demikian,
tulisan Ini akan memfokuskan pembahasan hanya pada salah satu produk
pemikirannya yaitu tentang teoii batas [the theory oflimits).
Beografi Muhammad Shahrur
Damaskus, dalam karir intelektual Muhammad Shahrur, nampaknya akan
menjadi kota yang bersejarah sepanjang hidupnya. Hal Ini setidaknya dldasarlon
pada beberapa alasan; pertama, di kota Inilah la dilahlrkan (tahun 1938) dan
kemudian mulai menapaki jenjang pendidikan dasar dan menengah sebelum
kemudian ia pergi ke Moskow untuk belajar teknik {erigineermg) hingga tahun 1964.
Diianjutkan dua tahun kemudian {tahun 1968) ia melanjutkan pendidikan master dan
doktoralnya dalam bidang mekanika perminyakan {oil mechanics) dan teknik
bangunan (foundation engineering) di Irlandia, University College Dublin. Kedua, di
kota Ini pula, ia kemball dari Irlandia tahun 1972, la memulai kiprah intelektualnya
sebagai seorang profesor teknik (engineer) dl Unlversitas Damaskus, Sylria, hingga
sekarang, sebelum kemudian berkat perhatiannya dalam pemikiran Islam yang
dituangkan dalam karya monumentalnya Al Kitab wa Al Qur'an: Qira'ah Muashirah, la
kemudian masuk ke jajaran "selebritis" intelektual muslim dalam wacana pemikiran
kelslaman kontemporer^.
Karya monumental Shahrur yang telah mencuatkan namanya dalam blantlka
pemikiran Islam kontemporer temebut merupakan hasil perjalanan panjangnya sekitar
20 tahun. Secaragradual, peijalanan pemikiran kelslamannya di bagi dalam tiga fase;
Pertama, tahun 1970-1980. Fase ini dimulal saat dia sedang studi di Dublin Irlandia.
Dia merasakan bahwasannya kajian kelslamannya tidak menghasilkan sesuatu yang
bermakna terutama saat la mengkaji tentang masalah "Al Dzikr" balk yang mencakup
metodologi, istllah-istllah pokok, maupun pemahaman tentang risalah dan kenablan.
la mellhat bahwasannya kajian kelslaman itu terjebak dalam tradisi taqlid,
pembahasannya hanya Itu-itu saja dan mengekor pada tradisi pemikiran terdahulu.
Demikian halnya dengan kajian tradisi kalam dan flqh. Tradisi pemikiran kalam telah
terjebak dalam tradisi pemikiran Asy'aiiyah ataupun Mu'tazilah, sedangkan fiqh
terjebak dalam tradisi pemikiran "al fuqaha' al khamsah". Hal tersebut telah menjadi
ideologi yang membunuh pembahsan yang berslfat ilmiah. Kajiannya selama sepuluh
^Charles Kurzman (ed), Liberal Islam, ASourcebook, (New York-Oxford University Press),
1998, haI139.
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tahun inilah yang kemudian membawanya pada sebuah realitas asasiyah
bahwasannya sebenamya Islam tidaklah seperti yang ada dalam kajian awal, yang
hanya bersifat taqlidy dan terjebak dalam transisi pemikiran pendahulunya karena
sesungguhnya kita tidak dapat menghadapi produk pemikiran masa lalu ke masa kini
dengan segenap problematlkanya. Oleh karena itu, ia menegaskan perlunya umat
Islam membebaskan diri dari bingkai pemikiran yang cenderung taqlidy, tidak ilmlah®.
Kedua, tahun 1980-1986. Fase ini diawaii sejak pertemuan Shahrur dengan
Ja'far Dak A! Bab, teman sejawatnya mengajar di Universitas Damaskus yang lulus
doktoralnya dalam bidang Ilmu bahasa (a/ lisaniyyat) tahun 1973 dl Universitas
Moskow. Ja'far Inilah yang mengenalkannya dengan pemiklran-pemlklran Al Farai,
Abu All Al Farlsiy dan muridnya Ibn Jinny dan Abd A! Qohar Al Jurjalny. Berasal dari
pemikiran mereka Itulah akhlrnya ia memahamal berbagal permasalahan bahasa
seperti pemahaman bahwasannya lafadz Itu menglkuti makna, bahasa Arab adalah
bahasa yang tidak mengenal sinonim {muradif). Bertolak dari sinllah kemudian ia
mengadakan kajian yang Intensif tehadap mushaf baik yang berkenaan dengan istllah
pokok dalam Al-Qurian seperti Al Kitab, Al Qur'an, Al Furqan, Al Dzikr, Umm Kitab, Al
Lauh Al Mahfudz, Al Imam Al Mubin. Dl samping terma-terma lain yang ia kajl dalam
perspektif baru seperti al inzal wa al tanzil dan alja'i. Kajian inl berlangsung hingga
tahun 1982. Bam kemudian tahun 1984-1986, la mengkajl pemikiran- pemikiran pokok
yangterkalt dengan ayat-ayat Al Qur'an bersama Ja'far Dak A! Bab^.
Ketiga, tahun 1986-1990. Fase Ini tidak lain adalah upaya sistematlsasi dari
berbagal pemiklrannya bersama Ja'far dalam sebuah buku yang kemudian
dlterbltkannya pada tahun 1990. Pekerjaan Inl nampaknya adalah sesuatu yang berat
karena hams memllah-memllah bagian demi bagian. Dia mengatakan bahwa untuk
bab satu saja —dalam buku yang sudah jadi ini mencakup 200-an halaman —bam
selesal selama setahun yaknl 1986-1987. Buku yang mereka luncurkan inl baru
secara total selesai tahun 1988 dengan jumlah halaman yang tidak main-main 800-an
halaman!!!®.
Pemikiran Shahmr yang dinilal sangat kontroverslal karena temuan-temuan
barunya dalam kajian kelslaman telah menimbulkan reaksl balk secara posltif maupun
seballknya. Respon posltif misalnya ditunjukkan oleh Sultan Qaboos di Oman yang
membagi-baglkan buku tersebut dan merekomendaslkan kepada menteri-menterinya
untuk membacanya®. Respon posltif juga muncul dl kalangan sarjana barat yang
banyak mengulas dan memberlkan apresiasi terhadap pemikiran Shahmr di berbagai
jumal Intemaslonal seperti Jurnal Midle East Studies Association (MESA), Jurnal
Muhammad Shahrur, Al Kitab Wa A! Qur'an: Qira'ai Mu'ashirah, (Damascus: Al Ahaily
Al Thiba'ah wa Al Nasyr wa A) Tauzi'), 1990,hal. 46.
^Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 47.
^Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 48.
Dale F.Eickleman, Islamic Liberalism Strike Back, MESA Bulletin 27, 1Desember 1993.
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Meria, The Wilson Quafterly, dan Muslim Word, Islam and Christian - Muslim
RelationRespon negatif terhadap pemikiran Shahrur nampaknya tidak kalah
dahsyatnya, banyak pemikir muslim yang tidak sependapat dengan pemikiran Shahrur
memberikan responnya dengan menulis buku yang mengkritik Shahrur, diantaranya
adalah Tahafut al Qira'ah a! Mu'ashirah (1993) karya Dr. Mahami Munir Muhammad
Thohir A! Syawwaf, dan Mujarrad Tanjim (1991) karya Salim AI Jabiy.
Karya Shahrur yang telah menyedot banyak perhatian kalangan intelektual
tersebut, beberapa tahun berikutnya disusul dengan karya-karya terbarunya yaitu
Dirasah Islamiyyah Mu'ashirah fi Al Dawlah wa Al 'Amal Al Islam (1999) yang
semuanya diterbitkan oleh Al Ahaliy 11 Al Tiba'ah wa Al Nasyr wa Al Tawzi', dl
Damaskus. Walaupun buku-buku terbarunya tersebut getarannya tidak seperti buku
pertama, namun bisa dikatakan bahwa buku-bukunya tersebut mampu memberikan
perspektif baru dalam wacana pemikiran Islam kontemporer karena memang buku-
buku tersebut menggambarkan proyek pemikiran kelslamannya. Karya Shahrur
tersebut dapat dikatakan pula sebagai titik balik {turning point) daiam karir
intelektualnya dari seorang llmuan murni —diantaranya la telah mengarang buku
Handasah al Asasat (llmu Fondasi) sebanyak empat jilid dan Handasah al-Turab (llmu
Tanah) —menjadi seorang pemikir keagamaan kontemporer.
Turast, Modernitas dan Realitas Masyarakat Islam.
Persoalan mendasar yang mendorong Shahrur untuk melakukan kajian
kelslaman, secara global dapat dibedakan daiam dua dimensi yang saling kait kelidan;
pertama, realitas masyarakat Islam kontemporer, dan kedua, realitas doktrin darl
turast daiam Islam. Dua ha! inilah yang akan mengarahkan kepada munculnya
kegelisahan pemikiran dalam diri Shahrur.
Shahrur melihat bahwa masyarakat kontemporer telah terpolarisasi ke dalam
dua blok. Pertama, mereka yang berpegang secara ketat kepada arti literal dari tradisi.
Mereka berkeyakinan bahwa warisan tersebut menyimpan kebenaran absolut. Apa
yang cocok untuk komunitas pertama dari orang-orang beriman di zaman Nabi SAWjuga cocok untuk semua orang-orang yang beriman di zaman apapun. Kepercayaan
ini telah menjadi sesuatu yang absolut dan final.
Kedua, mereka yang cenderung untuk menyerukan sekulerisme dan
modernitas, menolak semua warisan Islam termasuk Al-Qurian sebagai bagian dari
tradisi yang diwarisi, yang hanya menjadi narkotik pada pendapat umum. Bagi mereka,
Dale F. Eickleman, misalnya dalam The Wilson Quarterly mensejajarkan Shahrur dengan
Marthin Luther salah seorang tokoh reformis Kristiani. Lihat dalam Dale F. Eickelman
, ^ /s/flw/c Reformation, The Wilson Quarterly 22,No 1 1998
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ritual adalah sebuah gambaran ketldakjelasan. Memimpin di dalam kelompok Ini
adalah kaum Marxis, komunis dan beberapa kaum nasionalis Arab'"''.
Menurut Shahmr, semua kelompok ini telah gagal memenuhi janji mereka
untuk menyediakan modemitas kepada masyarakatnya. Kegagalan dua blok inilah
yang kemudlan memunculkan kelompok ketiga, dimana Shahmr mengklaim dlrinya
sendiri dalam kelompok ini, yaitu mereka yang menyemkan kembali kepada al Tanzil,
teks asli yang diwahyukan Tuhan kepada Nabi SAW, dalam paradigma pemahaman
yang bam''2.
Shahmr berpendapat bahwa umat Islam dl dalam memahami Al-Qurian
hendaknya sebagaimana generasi awal Islam telah memahaminya. Dengan kata lain,
di dalam Al-Qurian, "perlakukanlah Al-Qur'an seolah-olah Nabi SAW baru meninggai
kemarin" . Pemahaman semacam ini telah meniscayakan umat Islam untuk
memahami Al-Qur'an sesuai dengan konteks di mana mereka hidup dan
menghilangkan keterjebakan pada produk-produk pemikiran masa lalu.
Realitas historis menunjukkan bahwa setiap generasi memberikan interpretasi
Al-Qur'an yang memancar dari realitas yang muncul dan sesuai dengan kondisi di
mana mereka hidup. Muslim modem, dengan demikian lebih Qualified untuk
memahami Al-Qur'an sesuai dengan tujuan dan realitas modem yang melingkupinya.
Konsekuensi logis dari pemahaman ini, bahwa hasil interpretasi Al-Qur'an generasi
awal, tradisional, tidaklah mengikat masyarakat muslim modem. Bahkan lebih jauh,
Shahrur mengatakan bahwa muslim modem karena kemajuan budaya dan ilmu
pengetahuan, mempunyai perangkat pemahaman dalam memaknai Al-Qur'an yang
lebih baik dibandingkan muslim pendahulu mereka di masa klasik dan tengah"''*.
Menurut Shahrur, realitas historis tindakan manusia pada abad ke-7, ketika
Al-Kitab tersebut turun, merupakan salah satu bentuk respon, tafsir, terhadap Al-Kitab
dan bukan satu-satunya respon yang bersifat final. Semua tindak tersebut
menginaung nilai turast kecuali aspek-aspek ibadah, hudud dan al siratal mustaqim
yang tidak terikat ruang dan waktu^s. Demikian halnya dengan apa yang dilakukan
oleh Nabi SAW tidak lain adalah salah satu bentuk model dari penafsiran Al Kitab
yang sesuai dengan konteks space and time Beliau^®.
" Muhammad Shahrur, Teks Ketuhamn dan Pluralisme pada Masyarakat Modern (teij.) M.
Zaki Hussein, dalam htlp://IsIamPembebesan.VirtuaIave.net.
Muhammad Shahrur, Ibid.
Muhammad Shahrur, Op. Cit, hal. 44.
Muhammad Shahrur, Al Kitab wa Al Qur 'an, Op. Cit, hal. 44,427.
Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 38.
Muhammad Shahrur, Teks Ketuhanan dan Pluralisme pada Masyarakat Modern (teij.) M.
Zaki Hussein, dalam http://IslamPembebesan.Virtualave.net.
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Beberapa permasalahan yang menggelisahkannya dalam kaitannya dengan
doktrin dan fi/rasf dalam Islam secara sederhanadapatdijelaskan sebagal berikuti^:
Pertama, adanya pengeksporan terhadap produk hukum masa lalu untuk
menghukumi persoalan-persoalan keklnian. Shahrur mencontohkannya dalam kasus
perempuan Islam di mana banyak pemikir-pemikir yang muncul hanya merupakan
pengekoran terhadap pemiklran-pemikiran masa lalu dan yang lebih lucu lagi, ha! itu
diklaim sebagai sesuatu yang ilmiah. Kaitannya dengan fiqh, Shahrur memberikan
kritik bahwa sudah waktunya umat Islam ditawarkan fiqh Islam dengan metodologi
baru sehingga kita tidak terkebiri hanya ke dalam paradigma "Al Fuqaha Al Khamsah".
Kedua, tiadanya petunjuk metodologis dalam pembahsan ilmiah tematik
terutama dalam kaitannya dengan pembahasan nash suci keagamaan seperti ayat-
syat al kitab yang diwahyukan kepada Nabi Muhammad SAW. Hal ini bisa dipahami
karena memang kecenderuangan yang muncul di kalangan musiim adalah perasaan
yang ragu-ragu, takut, ketika harus berhadapan dengan pengkajlan nash suci.
Padahai syarat utama daiam pembahasan iimiah adalah memandang sesuatu secara
obyektif, tanpa pretensi dan simpati yang berlebihan serta menjauhkan diri dari sikap
ragu {wahm).
Ketiga, tidak adanya pemanfaatan dan sekaiigus interaksi terhadap fiisafal
humaniora {al falsafat al insaniyafj yang nota bene dianggap a-lslamy. Hal ini karena
orang Isiam masih terjangkit terhadap "penyakit" dualisme pengetahuan, antara islam
dan bukan isiam. Padahai yang terpenting pada saat ini adalah bagalmana umat itu
secara selektif mampu mengambil, berinteraksl, terhadap produk-produk pemikiran
humaniora non agama tersebut., Hal inilah, menurut Shahrur, pada tataran selanjutnya
teiah memadukan pemikiran Islam. Mereka hanya bangga terhadap pemikiran masa
iaiu dan yang lebih parah adalah tidak bisa lepas dari kecenderungan fanatisme
sempit {ma'zaq al fikr).
Dialetika Tradisi dan Modernitas
Shahrur dalam mengkonstruksi pemikirannya tidak lepas dari paradigma yang
dianutnya terutama terkait dengan tradisi [turasf), dan modernitas {al mu'ashirah).
Turast dimaknai sebagai produk-produk pemikiran yang ditinggalkan oleh generasi
salaf untuk generasi khaiaf yang memberikan landasan di dalam membangun
kepribadian generasi khaiaf baik yang berupa cara berfikir maupun cara hidup.
Berangkat dari pemahaman ini, Shahrur mengatakan bahwa turast tidak lain adalah
buatan manusia dan produk kesungguhan manusia di dalam realitas peqalanan
Muhammad Shahrur, Op. CiL hal.30-32.
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sejarahnya. Oleh karenanya, kite diperkenankan untuk mengapresiasi tapi dilarang
mensakralkannya {Al Zukhruf: 22)^®.
Sedangkan al-mu'ashirah merupakan interaksi manusia dengan produk
pemikir kontemprer yang juga dihasilkan oleh manusia''®. Umat Islam dalam hal ini
hams mampu untuk mengadopsi perkembangan-perkembangan pengetahuan
kontemporer sehingga mereka tidak terjebak dalam pengulangan pengetahuan masa
lalu. Interaksi dengan pengetahuan kontemporer ini akan memungkinkan adanya
pengayaan perangkat metodologi dalam mengembangkan pengetauan keagamaan
yang sejalan dengan fenomena kekinlaan.
Wajar jika kemudian Shahmr mengatakan interpretasi generasi awal Islam
tidak mengikal kepada kita, generasi modern, karana memang interpretasi itu adalah
produk manusia yang terikat oleh mang dan waktu. Demikian juga dengan upayanya
yang bemsaha mendobrak dan mengkritik realitas masyarakat islam yang cendemng
terjebak kepada pensakralan tradisi pemikiran masa lalu seperti dalam bidang fiqh
yang hanya terjebak dalam pemikiran al madzhahib al fiqhlyyah. Hal itu di samping
karena kesalahan dalam pemahaman terhadap hakekat furasf juga adanya
kencendemngan enggan berinteraksi dengan pemikiran kontemporer.
Berdasarkan pemahamannya tentang turast dan mu'ashirah tersebut. Shahmr
menariknya pada persoalan fenomena Al Kitab, apakah termasuk turast atau bukan?
Shahmr melihat bahwasannya sekilas persoalan itu adalah sesualu yang dilematis. Al
Qur'an bila dimasukkan sebagai turast, ia merupakan hasil cipta Muhammad (seperti
pendapat Mikhail Harits) dan hanya bersifat partikular yang terkait dengan konteks
Arab dan masa abad ke tujuh saja. Dengan demikian, pasti tidak akan sesuai lagi
dengan situasi dan kondisi abad ke-20. Padahal sebagaimana dinyatakan dalam Al
Qur'an (OS 15: 9 dan 21:107) bahwa Al Kitab bersifat universal dan dipelihara oleh
Aliah sehingga senantlasa bersifat salihun 11 kull zaman wa makan '^^ .
Al Kitab, dengan demikian, bukan termasuk dalam kategori turast dalam arti ia
bukanlah hasil cipta rasa manusia melainkan diwahyukan dari Allah sebagai kitab
terakhir untuk Muhammad SAW. Oleh karenanya ia hams memiliki beberapa
karakteristik: 1) terdapat dimensi kemutlakan di daiamnya, yakni dalam konteks isi,
karena ia ditumnkan oleh dzat yang Maha Mutlak; 2) Allah adalah dzat yang tidak
butuh pada lainnya termasuk Al Kitab, ia adalah mumi sebagai petunjuk bagi manusia,
oleh karenanya Al Kitab hams mengandung relativisme pemahaman manusia
kepadanya; 3) Sebab pemikiran manusia terikat dengan bahasa, Al Kitab hams
disampaikan melalui bahasa manusia walaupun pada fase berikutnya temyata
Muhammad Shahmr, Ibid, hal. 32.
" Muhammad Shahmr, Ibid, hal. 35.
Muhammad Shahmr, Ibid, hal. 35.
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mengandung karaktek kemutlakan llahi dalam konteks isi dan sekaligus reiativitas
manusia dalam konteks pemahaman isinya^i.
Berdasarkan pada teori ini, Shahrur memahami bahwa A1 Qur'an memiliki
dimensi kemutlakan transenden dan sekaligus dimensi kenisbian profan. DimensI
kemutlakan transenden menjadlkan A! Qur'an bersifat Shalih Hkulli zaman wa makan
dan tidak berubah, sedangkan dialetika, pemaknaan dan penafsiran manusia setiap
kurun dan tempat tertentu terhadap A1 Qur'an merupakan dimensi nisbl profannya22.
Analisis Linguistik: Sebuah Metodologi
Walter H. Capps dalam bukunya Reiigius Studies, The Making ofa Discipiine,
menjelaskan batiwasanya dalam sebuah penelitian atau kajlan seseorang
meniscayakan suatu titik pijakan yang Itu akan bermanfaat atau menguntungkan
dalam mengarahkan dan menempatkan secara past! obyek kajiannya (vantage point).
TItik pijakan ini, oleh Capps disebutnya sebagal pendekatan (approach). Pendekatan
adalah bagaikan perspektlf. laadalah bagaikan horizon dan sebuah tempat berpijak dl
mana kita dapat melihat secara leluasa terhadap keluasan horizon tersebut.
Pendekatan, demikian Capps, mengarahkan daya persepsi seseorang. Tempat di
mana seseorang itu berdiri akan menenlukan apa yang dia lihat dan apa yang dia
ketahui serta seberapa banyak yang dia lihat dan pelajari tergantung dl mana
seseorang itu berpijak atau berdiri^^.
Shahrur dalam mengkonstruks pemikiran kelslamannya menggunakan
pendekatan linguistik. Hal ini adalah sesuatu yang niscaya karena memang yang
dikajinya adalah teks-teks A! Qur'an. Namun demikian, sebagai seorang saintis, dalam
kajian kelslamannya in! tipikal keilmualaman yang mengedepankan sifat-sifat empiris,
rasional dan ilmiah, sangat kental mewamai landasan metodologis pemikirannya,
sebagaimana ia katakan, pemikiran-pemikiran dasar metodologis ilmiah inilah yang
memberikan hasil yang berbeda dari produk-produk pemikiran sebelumnya (salaf).^^
Pendekatan Shahrur, dengan demikian, dapat kita sebut sebagai pendekatan
linguistik rasional (ilmiah). Pemikiran terhadap pendekatan yang dipilihnya ini secara
eksplisit dapatkita lihat dari uraian Shahrur berikut:
Menurut pendapat saya, kaum muslim tidak memerlukan sebuah interpretasi yang
baru atau sebuah tafsir baru;... Di dalam karya saya sendiri, saya percaya bahwa
Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 36.
Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 36.
23 Walter H. Capps, Reiigius Studies, The Making ofa Discipline, (Minneapolis: Fortrees
Press), 1995, hal. 334.
Muhammad Sahrur, Op. Cit., hal. 42.
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saya membuat sebuah usaha rasional yang serius untuk membaca kembali Al
Tamil, ,..25
Adapun metode yang digunakan Shahrur adalah analisis kebahasaan
{linguistica! analysis) yang mencakup kata dalam sebuah teks dan struktur bahasa.
Metode ini dalam bahasa Shahrurdisebut sebagai metode historis ilmiah studi bahasa
(a/ manhaj al tarikhy al llmiy fi dirasah al lughawiyyah). Pada prinsipnya aplikasi
metode ini adalah bahwa makna kata dicari dengan menganalisis kaitan atau
hubungan suatu kata dengan kata lain yang berdekatan atau beriawanan (cross
examination). Karena menurut Shahrur kata itu tidak mempunyai sinonim [muradif),
setiap kata memiliki kekhususan makna, bahkan suatu kata bisa memiliki lebih dari
satu makna. Oleh karena itu, untuk menentukan maknanya yang tepat adalah
tergantung konteks logis kata tersebut dalam suatu kalimat (shiyagh al kalam) atau
dengan kata lain bahwa makna kata pasti dipengaruhi oieh hubungan secara llnier
dengan kata-kata di sekeillingnya (struktumya),26
Metode yang digunakan Shahrur dalam konteks paradigma hermeneutiks
biasa disebut dengan anaiisis paradigmatis dan analisis sintagmatis. Anaiisis
paradlgmatis daiam hai ini dimaksudkan bahwa dalam memahami makna teks dengan
mengkaitkannya dengan konsep-konsep lain yang berdekatan atau beriawanan.
Adapaun analisis sintagmatis memahami makna teks dalam kaitannya dengan
hubungan iinier kata-kata di sekeiiiingnya.27
Metode Shahrur, sebagaimana dinyatakan sendiri, dipengaruhi oieh
pemikirannya Ibn Paris yang nampaki daiam pedoman metodoiogis daiam anaiisa
bahasa, di antaranya sebagai berikut:
1. Bertolak dari konsep bahwa bahasa itu beraturan.
2. Bahasa itu muncul secara bersama dan struktur bahasanya terkait dengan
jabatannya dalam bahasa.
3. Terdapat kesesuaian antara bahasadan pemikiran.
Oieh karena aturan bahasa itu berkembang terus, hai iniiah yang
meniscayakan metode sejarah iimiah dalam anaiisa kebahasaan. Kaitannya dengan
hai ini, Shahrur dengan mengutip penjelasannya ibn Jinni dan Ai Jurjani memberikan
penjeiasan pokok-pokok pemikiran mereka, di antaranya:
^ Muhammad Shahrur, Teks Ketuhamn dan Pluralisme pada Masyarakat Muslim, dalam
http:/Islam pembahasan.virtualeve.net.
^ Muhammad Shahrur, AlKitab waAl Qur'an, Op.Cit, hai. 196.
" Shahiron Syamsuddin, Interteksiualitas dan Analisis Linguistik ParadigmaSintagmatis,
makalah pada stadium general kajian tafsir kontemporer HMJ TafsirHadis IAIN Sunan
Kalijaga 15-5-1999,hai 5-6.
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1. Terdapat kesesuaian aniara ungkapan dan pemikiran manusia. Peran bahasa
sebagai alat penyampai telah sudah terjadi sejak munculnya percakapan manusia.
2. Pemikiran manusia tentang aturan kebahasaan tidaklah berkembang sempuma
dalam sekaligus telapi tumbuh dan sempuma sejalan dengan problematlka yang
dihadapi pemikiran manusia. .
3. Tidak ada sinonim dalam bahasa Arab.
Penjelasan terhadap metodologi kajian Shahrur di atas, merupakan
pandangan secara umum dalam art! bahwa kerangka kerja penelitlannya berangkat
dari analisa teks kebahasaan. Penulis tidak menafikan pula jika Shahrur dalam
kajiannya ini juga menggunakan metode tematik dalam membahas sebuah
permasalahan. la mengumpuikan sejumlah ayat, misalnya tentang ta'wil, kemudian
secara intrateks dan interteks ayat-ayat tersebut dianalisa dengan metode analisis
sebagaimana dl atas.
Pemikiran Tentang Teori Batas
Tipika! Shahrur sebagai seorang ilmuwan. sangat kentara sekali berpengaruh
terhadap produk pemikirannya. Hal ini" misalnya dapat kita lihat ketika Shahrur
mengenalkan sebuah teori baru yang disebut teori batas {The Theory of
A! Islam sholihun 11 kulll zaman wa makan, nampaknya telah menjadi konsep
kunci bagi Shahrur untuk melakukan konstruksi baru dalam pemikiran kelsiaman.
Shahrur melihat bahwasanya problematika peradaban Islam dan fiqh Islam adalah
terkait dengan risalah Nabi SAW yang notabene sebagai utusan yang membawa
rahmah bagi seluruh alam. Namun karena lisalah itu tidak difahami secara benar,
telah menjadikannya bersifat tertutup, kaku dan tidak dinamis, sehingga masyarakat
Islam kontemporer cenderung untuk mengambil produk-produk hukum pemikiran di
luar Islam. Hal ini secara tidak iangsung memberi kesan bahwa Islam tidak shalih li
kulli zaman wa makan dan ini tentunya bertolak belakang dengan A1 Qur'an. (Al
Anbiya':107).
Pelacakan Shahrur menemukan bahwasanya dalam pemahaman kelsiaman
selama beberapa masa terdapat dua aspek yang dilupakan, yaitu: al hanif dan al
istiqamah. Berdasar pada metode analisis linguistik, Shahrur menjelaskan bahwa kata
al hanif mustaq dari hanafa yang dalam bahasa Arab berarti bengkok, melengkung
(hanafa); atau bisa pula dikatakan untuk orang yang berjalan di atas dua kakinya
{ahnafa) dan atau berarti orang yang bengkok kakinya [hanufa). Kata ini juga
dibandingkan dengan kata janafa, yang berarti condong kepada kebagusan. (QS. Al
Baqarah; 182). Term al haniTiyyah ini banyak sekali disebut dalam Al Qur'an, seperti:
Muhammad Shahrur, Ibid, hal. 445-452.
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Al An'am: 79.161, A1 Rum: 30, Al Bayyinah: 5. Al Hajj: 31 Ai Nisa': 125, A1 Nahl: 120,
dan 123.
Adapun kata al Istiqamah, mustaq dari "qaum" yang memiliki dua arti (1)
kumpul manusia laki-laki, dan (2) berdiri tegak (a/ intishab)\ dan atau kuat (a/'azm).
Berasal dari kata al Intishab in! muncul kata al mustaqim dan al istiqamah, lawan dari
melengkung (al Inhlraf); sedangkan dari al 'azm, muncul kata al din alqayyim (agama
yang kuat dalam kekuasaannya); tentang makna kuat ini seperti dalam QS. Al
Nlsa':34, Al Baqarah: 255.
Analisa-anallsa linguistik terhadap term al hanifiyyah dan al istiqamah Inilah
yang akhimya menyampaikannya pada sebuah ayat dalam surat al An'am: 161.
Terdapat tiga term pokok dalam ayat tersebut; al din al qayyim, al mustaqim dan al
hanifa, yang kemudian menggeiisahkannya. Bagaimana mungkin Islam untuk menjadi
kuat harusdisusun dari dua hal yang kontradiksi?
Pertanyaan ini mendorongnya untuk mengadakan pelacakan lebih lanjut.
Shahrur menganalisa QS Ai An'am: 79 di mana dari ayat ini diperoleh pemahaman
bahwasanya al hunafa' adalah merupakan sebuah sifat alami dari seluruh alam.
Langit, bumi, yang notabene sebagai susunan kosmos, adalah bergerak dalam garis
iengkung, bahkan elektron terkecii pun juga demiklan. Tidak ada dari tata alam itu
yang tidak bergerak melengkung. Sifat inilah yang menjadikan tata kosmos itu menjadi
teratur dan dinamis. Al din al hanif, dengan demikian, adalah agama yang seiaras
dengan kondisi ini karena al hanif merupakan pembawaan yang bersifat fitriyah.
Manusia, sebagai bagian dari alam materi, juga memiliki sifat pembawaan fitriyah ini.
Sejalan dengan fitrah alam tersebut, dalam aspek hukum juga terjadl. Hal
tersebut dapat kita saksikan dalam realitas masyarakat yang senantiasa bergerak balk
dalam wilayah tradisi sosial, kebiasaan atau adat yang cenderung untuk berubah
secara harmoni sejalan dengan kebutuhan masyarakat. Oleh karena itu, sebuah "al
shirath al mustaqim" adalah sesuatu yang niscaya untuk mengontrol dan
mengarahkan perubahan tersebut. Itulah kenapa dalam Al Qurian tidak akan pernah
ditemui "ihdinaa ila al hanifiyyah" tapi yang ada "ihdinashshirath al mustaqim" karena
memang al hanifiyyah adalah merupakan fitrah. Dengan demikian, "Al Shirat al
Mustaqim" inilah yang akan menjadi batasan ruang gerak dinamika manusia dalam
menentukan hukum.
Shahrur, dengan kecanggihannya sebagai seorang saintis, merumuskan
teori-teorinya dengan menggunakan analisis matematis [al tahlili al riyadhiy], Shahrur,
dalam hal ini, menggambarkan hubungan antara al hanifiyah dan al istiqamah,
sebagaimana dalam matematika, adalah bagaikan kurva dan garis lurus yang
bergerak pada sebuah matriks di mana sumbu X menggambarkan zaman atau
konteks waktu, sejarah, dan sumbu Y sebagai undang-undang yang ditetapkan oleh
Allah SWT. Kurva (alhanifiyyah) yang menggambarkan dinamika, ia bergerak sejalan
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dengan sumbu X, namun gerakan itu dibatasi dengan batasan hukum yang telah
ditentukan Allah SWT (sumbu Y). Dengan demikian, hubungan antara kurva dan garis
lurus tersebut secara keseluruhan bersifat dialektik di mana yang tetap dan yang
berubah senantiasa saling terkalt [inteitwined). DIalektika in! adalah sesuatu yang
niscaya untuk menunjukkan bahwasanya hukum adalah adaptable terhadap konteks
ruang dan waktu {shalih li kulli zaman wa makan). Daii sinllah, Shahrur kemudian
mengenalkan apa yang disebutnya sebagai teori batas. la mengatakan bahwasanya
Allah SWTdalam Al Qur'an telah menetapkan konsep-konsep hukum yang makslmum
dan yang minimum, inllah al Istlqamah (curvature), dan manusia bergerak dari dua
batasan tersebut, inllah al hanifiyyah (straightness).^^
Terkalt dengan teori batas yang dikemukakannya, Shahrur menjelaskan enam model
yaitu:
1. Batas minimum
2. Batas maksimum
3. Batas minimum dan maksimum sekaligus
4 Batas minimum dan maksimum sekaligus tapi daiam satu titik koordinat
5 Batas maksimum dengSn satu titik yang cenderung mendekati garis lurus tapi
tidak ada persentuhan.
6 Batas maksimum positif dan tidak boleh dilampaui; batas minimum negatif boieh
ilampaui.
No. Model
Batas Mimimum
2. Batas maksimum
Uraian
Batas paling
minimal yang
ditentukan Al
Qur'an dan ijtihad
manusia tidak
memun^inkan
untuk mengurangi
ketentuan minimal
tersebut namun
memngkinkan
menambah.
Batas paling atas
yang telah
ditetapkan dan tidak
mungkin dilampaui,
namun
memungkinkan
untuk
Sandaran Al Qur'an
(Contoh)
QS Al Nisa": 22-23
Tentang wanita yang
haram dinikahi.
Hukumanpotong
tangan bagi pencuri (Al
Maidah:38).
Penjelasan
Ketentuan dalam QS
Annisa' tersebut
merupakan batas minimal
dan tidak mun^in
dikurangi tapi
memungkinkan
bertambah;misalnyadari
hasil penelitian
kedolheran menyebutkan
bahwa menikahdengan
anak perempuan
paman/bibi adalah
berakibatburuk bagi
keturunan. Hal ini disertai
dengandatastatistikyang
memadai,maka agama
dapat mengharamkannya.
Hukuman bag! pencuri
tidakmungkin diperberat
lagi di atas ketentuan
potong tangan tapi ijtihad
memungkinkan
meringankan sesuai
dengan kondisi. (Kata-
Kasus Terkalt
Peritial makanan
yang diharamkan.
(al-Maidah; 3).
Perihal pakaian
wanita alNur;-31.-
Perihal hukuman
bunuh bagi
pembunuh (Al Isra'
35).
Wael B. Halaq. A History of Islamic Legal Theories, (Inggris: Cambridge University
Press), 1997, hal. 248.
>-47'A"-4 . *5
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No. Model Uraian Sandaran AI Qur'an
rContoh)
Penjelasan Kasus
Terkait
memperingannya. kunci dalam ayat tersebut
"nakala" yang berkonotasi
adat; kondisi yang ada
dalam suatu ncgeri).
3. Batas maksimum
dan minimum
sekaligus
Batas maksimum da
minimum telah
ditetq)kan dan
dengan ijtihad
mungkin menetap di
antaranya.
Pembagian warisan (al
Nisa':II)
Batas maksimum laki-laki
2 Xperempuan, batas
minimum perempuan 0,5
laki-laki. Ijtihad bergerak
di antara dua had tersebut
dengan melihat TJ,
keterlibatan wanita, dsb.
4. Batas maksimum
dan minimum
bersamaan dalam
satu titik.
Ketcntuan had
maksimumnyajuga
menjadi had
minimumnya
sehingga ijtihad
tidak mungkin
mengambil hukum
yang lebih berat dan
atau lebih ringan.
Perzinaan (al Nur; 2) Hukum untuk pelaku zina
dalam AI Qur'an sebagai
had maksimum dan
minimum sekaligus
karena dalam ayat tersebut
ada term "ra'fah" yang
berarti tidak ada
keringanan. Ruang ijtihad
hanya terbuka dalam ha!
saksi bukan hukumannva.
5. Batas maksiumum
dengan satu titik
mendekati garis
lurus tanpa
sentuhan.
Had paling atas telah
ditentukan dalam A!
Qur'an namun
karena tidak ada
sentuhan dengan had
maksimum, maka
hukuman belum
dapat ditetapkan.
Hubungan laki-Iaki dan
perempuan.
Batas atas yang telah
ditetapkan adalah
hukutAan zina, namun bila
laki-laki perempuan
berhubunga tapi tidak ada
persentuhan atau
persentuhan tapi belum
zina, maka had zina belum
dijatuhkan.
6. Batas maksiumum
psitiftidak boleh
dilewati dan batas
bawah negatif
boleh dilewati.
Batas atas yang
ditetpkan tidak boleh
dilewati sedangkan
batas bawahnya
yang negatif dapat
dilampaui.
Tasarufharta. Had atas yang tidak boleh
dilampaui adalah riba; had
bawah yang boleh
dilwwati adalah zakat
(zakat sebagai batas
negatifkarena iaadalah
batas minimal harta yang
wajib dikeluarkan). Dua
hal ini dapat dilampaui
oleh shadaqah. Dalam hal
ini ada riba yang
diperkenankan yaitu yang
tidak melewati had atas
(riba yang adi'afan
mudla'afanv).
Penutup
Fenomena pemikiran Shahrur dengan teori batasnya tentunya patut
mendapat perhatian yang serius dalam konteks pemikiran hukum Islam saat ini. Hal
ini tidak lain karena kita saat ini hidup dalam sebuah masa yang memiliki percepatan
yang luar biasa dalam segala lini kehidupan. Kita harus mampu bergerak secara
dinamis mengikutl perkembangan zaman namun tetap dalam koridor (frame) yang
telah ditetapkan dalam A1 Qur'an. Pada titik iniiah nampaknya teori batas yang
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ditawarkan oleh Shahrur menemui relevansi. Kita diperkenankan bergerak secara
dinamis di antara limitasi yang telah ditentukan.
Sebagai kata akhir dari uraian ini ada baiknya kita ungkapkan metafor
Shahair sehubungan dengan teori batas yang dikemukakannya. la mengatakan
bahwa sebagaimana permainan sepak bola, para pemain bermain di dalam dan dl
antara garis lapangan. Itulah mestinya yang harus dllakukan oleh fuqhaha' saat in!
dan jangan seperti fuqhaha' masa lalu yang selalu bermain di garis dan menlnggalkan
keseluruhan luas lapangan.^o Metafor Ini dalam bahasa kita, secara sederhana dapat
dinyatakan: "Kalau hanya main digaris saja, kapan bisa buatgo!???"
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